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STRESZCZENIE: Zamiast studiować różne przejawy 
„boskiej kobiecości” w hinduskich tantrycznych tekstach, 
niniejsze opracowanie proponuje zbadanie rytualnej roli 
kobiet w najwcześniejszych (VII-IX w. n.e.) źródłach 
świętych ksiąg, które nauczają o kulcie bogiń i innych 
boskich kobietach (joginie). W tych źródłach kobiety pełnią 
trzy główne rytualne role, w których mogą być: 

(1) współtowarzyszkami w obrzędach seksualnych duti/śakti 
(dufilśakti), 

(2) przypominającymi czarownice półboskimi joginiami 
(yogini), które przekazują doktrynę i pomagają 
praktykującym uzyskać nadprzyrodzone moce, oraz 

(3) kobietami praktykującymi sadhaki/bhagini 
(sadhakilbhagini), które są inicjowane w taki sam sposób jak 
mężczyźni. W odniesieniu do ostatniej kategorii wykazano, 
że według wczesnych śaktyjskich pism (co nie miało miejsca 
według głównego nurtu tantr siwaistycznych), kobiety miały 
prawo otrzymać pełną inicjację i były w stanie praktykować 
te same rytuały do tych samych celów co mężczyźni. 


* Dziękuję prof. Marzennie Czerniak-Drożdżowicz za zaproszenie do wygłoszenia 
referatu w tym tomie, oraz dwóm anonimowym czytelnikom z czasopisma Cracow 
Indological Studies (CIS) z Instytutu Orientalistyki Uniwersytetu Jagiellońskiego, za 
pomocne uwagi, sugestie oraz pytania. Jestem bardzo wdzięczna doktorowi Csaba Kiss 
za jego uwagi, sugestie i poprawki do wcześniejszej wersji tego artykułu. 

** Od tłumacza — dodane ode mnie rozszerzone wyjaśnienie, lub zbyt duża ingerencja 
w tekst jest zaznaczona na szaro, b. często będąc związane z wyjaśniającymi 
odnośnikami. 
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Kobieta i Tantra 


Wiele już napisano o roli „boskiej kobiecości”, 
boginiach lub o innych żeńskich boskich lub półboskich 
istotach w klasycznych Indiach. Takie badania, niezależnie 
od tego, czy wyraźnie to zaznaczały, czy też nie, miały 
również na celu rzucenie większego światła na historię 
kobiet i ich role w Indiach. Temat jest trudny do zbadania 
pod wieloma względami, przede wszystkim dlatego, że 
nasze źródła, głównie w sanskrycie, zostały napisane przez 
mężczyzn i koncentrują się na nich, a nie na kobietach. 
Dlatego też niniejsze opracowanie stara się zbadać rolę 
rzeczywistych kobiet z krwi i kości, a nie o różnych (boskich 
lub mniej boskich) przejawach „kobiecości”! i zrobić to w 
odniesieniu do szczególnego rodzaju tekstów, czyli opierając 
się na najwcześniejszych pismach śaktyzmu, lub tantrach 
które nauczają kultu jogiń.* 

Do wykonania pozostaje spory nakład pracy, przede 
wszystkim edycje tekstów, celem zbadania tego zagadnienia 
w całej literaturze tantrycznej w perspektywie 
chronologicznej. W obecnym stanie badań bardziej 
uzasadnionym wydaje się próba przedstawienia ogólnego 
obrazu reprezentacji kobiet w ograniczonym zakresie czasu, 
który w tym przypadku można datować na okres od VII do IX 
w. n.e. i który stanowi najwcześniejszą warstwę tej 
literatury.3 Nie oznacza to, że należy pomijać odniesienia do 
innych tekstów, jednak głównymi źródłami dla tego studium 
będą dwa teksty: Brahmayamala oraz Siddhayogeśvarimata, 
z których pierwszy naucza głównie o praktykach związanych 


s Patton 2002a: 4 podkreśla problem nieodłącznie związany w tworzeniu pojedynczej kategorii „kobieta”. W 
związku z boginiami i kobietami warto jednak zauważyć, że kobiety mogły być, przynajmniej w niektórych 
kontekstach, bardziej gorliwymi czcicielkami bogiń niż mężczyźni. Patrz Orr 2007, który zwraca uwagę, że 
proporcjonalnie więcej specjalnych ofiar składały boginiom kobiety niż mężczyźni w średniowiecznym Tamil 
Nadu. 

s Rola kobiet w głównym nurcie hinduizmu, zwłaszcza w epokach nowszych i współczesnych Indiach, jest 
przedmiotem szerszych badań, Leslie 1992, Patton 2002 i Pintchman 2007. 


z Studia nad konkretnymi kobietami, a mianowicie poetkami, w tradycji siwaizmu /$aktyzmu należących do 


różnych okresów i regionów, zob. Gupta 1992. 
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z ziemią kremacyjną i z kultem bóstw Kapalrśa, Canda, 
Kapalinr oraz związanego z nimi panteonu różnych ennead, 
drugi zaś zaleca tantryczny kult triady bogiń, Para, Parapara 
i Apara. Oba te teksty zawierają długie rozdziały poświęcone 
dodatkowym kultom innych bóstw i boskich istot, zwłaszcza 
kultowi czarownic, półboskich istot zwanych joginiami lub 
jogeśvari (jogeśvari - 
https://www.wisdomilib.org/definition/yogeshvari). * 

Należy również zaznaczyć, że niezależnie od tego, 
jakie informacje o praktykujących kobietach pojawiają się w 
tych tekstach, nie mogą one być traktowane jako 
reprezentatywne dla faktów historycznych lub społecznych. 
Podobnie jak większość pism religijnych w Indiach, te teksty 
mają charakter normatywny i opisują stan rzeczy bliski 
ideałowi, który czasami może wydawać się wręcz 
fantazyjny.5 To jednak nie musi powstrzymywać nas przed 
zbadaniem sposobów, jakimi kobiety są w nich 
reprezentowane. 

Wreszcie, biorąc pod uwagę ograniczone źródła, z 
których korzysta ten artykuł, jego celem jest ukazanie kilku 
przykładów i kontekstów, w których rola kobiet może być 
zbadana w tantrycznych tekstach, oraz zachęcenie innych 
do zgłębiania tego tematu. Należy mieć nadzieję, że dzięki 
dalszym badaniom w tym kierunku, będziemy lepiej 
przygotowani do oceny sytuacji kobiet w starożytnych 
Indiach. 

Dla celów praktycznych rozróżniam trzy główne 
rytualne role, które wczesne teksty tantrycznego śaktyzmu 


7 Zauważmy, że te i większość innych, pokrewnych tekstów tantrycznych z tego okresu, cytowanych w tym 
artykule, są zapisane w niestandardowym sanskrycie, najczęściej nazywanym w literaturze egzegetycznej aiśa 
„należący do Pana”. Aby uzyskać opis i analizę, jak te nieregularności wiążą się ze zjawiskami językowymi, 
które można znaleźć w buddyjskim hybrydowym sanskrycie i w języku środkowoindyjskim, patrz Tórzsók 1999: 
xxxv-=xlvii. Formy nieregularne nie będą w tym artykule wskazywane ani analizowane, gdyż zajęłoby to zbyt 
dużo miejsca, a taka analiza językowa nie ma bezpośredniego związku z przedstawionym tu wywodem. 
Ponadto, cytując manuskrypty, powstrzymałam się od poprawiania oczywistych błędów ortograficznych lub 
wariantów ortograficznych, takich jak mylenie nosówek z sybilantami, pomijając alofony (visargi) czy anuśvary 
etc. 


> Na temat ograniczeń związanych z tym, co niosą ze sobą teksty normatywne, zobacz Sanderson 2013: 215— 
16. 
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przypisują kobietom.* Jak się przekonamy, te trzy kategorie 
są raczej płynne, a ich granice niekoniecznie są wyraźnie 
ustalone. Ich nazwy i funkcje często się pokrywają; mimo to 
wydaje się, że warto je rozróżnić.” 

Pierwszą kategorią jest żeńska partnerka rytualna, 
która jest używana przez sadhakę (męski duchowy 
aspirant/praktykujący — sadhaka - 
https://www.wisdomilib.org/definition/sadhaka) w jego 
rytuale. Zazwyczaj działa ona jako instrument celem 
wykonania jakiejś rytualnej czynności. Druga kategoria 
obejmuje ludzkie joginki, kobiety, które posiadają 
nadprzyrodzone moce i są czczone, aby obdarzać nimi 
aspiranta. Często odgrywają one rolę przedmiotu rytuału w 
tym sensie, że to właśnie ich czczenia naucza przede 
wszystkim kult jogiń; ale służą też jako użyteczne środki, 
źródła pozyskiwania nieczystych substancji. Trzecią 
kategorią są kobiety praktykujące, które są bardzo rzadko 
wspominane. Są one żeńskim odpowiednikiem sadhaki, a 
zatem podmiotem, który wykonuje rytuał. Ponieważ 
pierwsze dwie, częściej spotykane kategorie, w odniesieniu 
do innych tekstów były też częściej badane w literaturze 
wtórnej, powstrzymam się od ich analizowania i wszystkich 
szczegółów ich dotyczących (co i tak byłoby niemożliwe w 
przypadku jogiń). Trzecia kategoria, tj. kobiet 
praktykujących, występuje znacznie rzadziej i to właśnie na 
tej kategorii skoncentruje się niniejszy artykuł, aby 
przyczynić się do pełniejszego zrozumienia źródeł. 


6 W niniejszym artykule nie zajmiemy się wszystkimi rolami i przedstawieniami kobiet w tekstach 


tantrycznych, dlatego nie zostaną tu omówione przepisy rytuałów mających na celu przyciąganie kobiet, ani 
tysiące kobiet zamieszkujące różne rajskie miejsca we wszechświecie. 


s Istnieją inne możliwe sposoby rozróżniania różnych kobiet. Patrz np. McDaniel 2007, który wymienia 
następujące trzy kategorie występujące w źródłach tekstowych: wcielenia bogiń, małżonki do rytuałów 
seksualnych i kobiety guru. Jednak źródła wykorzystane przez McDaniel 2007 są inne od używanych przeze 
mnie, ponieważ obejmują one tylko znacznie późniejsze pisma hinduskiego tantryzmu kaula (ll). (kaula, 20 
definicji - https://www.wisdomlib.org/definition/kaula) 
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1. Kobieta — partnerka rytualna 
(duti/ Śakti) 


Żeńska partnerka rytualna, najczęściej nazywana duti 
(„posłannicznka” lub „psotna kobieta”) lub po prostu śakti 
(„żeńska moc”), nie jest konieczna dla wszystkich rytuałów 
tantrycznego śaktyzmu. Brahmayamala nakazuje 
wykorzystanie partnerki tylko dla praktykującego typu talaka 
(talaka), który mimo to wydaje się być najbardziej 
zaawansowanym w swojej niedualnej rytualnej praktyce, w 
której ma przekroczyć dualizm tego, co zgodnie z 
ortopraksją jest uważane za czyste lub nieczyste. Definicja 
takiej żeńskiej partnerki jest następująca: 


Gdy sadhaka zdobędzie czarującą duti, wtedy 
jego oczyszczone ciało, może wejść na Ścieżkę talaki. 
[Można ją scharakteryzować jako tę, która] otrzymała 
instrukcje od guru, jest piękna, obdarzona [wszystkimi] 
pomyślnymi cechami, opanowała wszystkie postawy 
siedzące, ma heroicznego ducha, jest przesiąknięta 
esencją Tantr, jest lojalna wobec swojego guru, bóstwa i 
męża, przezwyciężyła głód, pragnienie i zmęczenie, 
przebywając zawsze w niedwoistości, nie ma żadnych 
skrupułów (inne znaczenia nirvikalpa - 
https://www.wisdomlib.orq/definition/nirvikalpa), nie jest 
chciwa, wie [jak osiągać] Samadhi (Samadhi - 
https://www.wisdomlib.orq/definition/samadhi), zna Jogę, 
zna Wiedzę [tj. tę doktrynę] i spełniła swoje ascetyczne 
obrzędy (samśritavrata).* 


8 yadd tasya bhaved diiti sidhakasya manohara | | tada talakamargam tu śuddhakaya samórabhet | guru-m- 
adeśasamprapta śobhana laksananvita | | jitasana mahasattva tantrasadbhavabhavita | gurudevapatibhakta 
ksutpipasajitaśrama | | advaitavósita nityam nirvikalpa hy alolupa | samadhijfiatha yogajńd jńanajńa 
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Taka forma duti? pojawia się w kilku rozdziałach (22, 
24, 40i45) które należą do najwcześniejszej warstwy 
tekstowej Brahmayamala. To właśnie rozdział 24 zaleca 
obrzędy związane z „tajemnym nektarem” (guhyamrta), który 
oznacza zmieszane płyny seksualne, które należy uzyskać 
za pomocą duti/Śakti. 

Partnerkę należy unieruchomić i wprowadzić w stan 
deliryczny poprzez odurzenie alkoholowe. Odpowiednie 
mantry, reprezentujące panteon, powinny być umieszczone 
na jej genitaliach w czasie orgazmu (ksobha). Musi mieć 
również miesiączkę, aby wytworzyć potrzebne substancje. 0 
Po rytualnym stosunku, praktykujący musi umyć genitalia 
śakti i zebrać płyn do naczynia. Następnie ma złożyć z tego 
„ofiarę z ryżu” (caru), co sugeruje (choć procedura nie jest tu 
wyjaśniona), że używa płynu albo do włączenia go do ofiary 
albo do ugotowania w nim ryżu w celu złożenia ofiary.'! To 
ofiarowanie (naivedya) jest rozdzielane na trzy części, z 
których jedną ofiarowuje się ogniu, jedną Bóstwu, a jedną 
wykonawcom rytuału??, gdyż zarówno sadhaka jak i śakti 


samśritavrata || 45.185c-188. Wydanie i ttumaczenie: Csaba Kisss (w przygotowaniu: 266). W dwóch 
punktach nieznacznie zmieniłam tłumaczenie. Tłumaczę nirvikalpa jako „nie ma żadnych skrupułów” zamiast 
„jest bezrefleksyjna” oraz rozumiem, że samśritavrata oznacza samśitavrata w znaczeniu „tej, która spełniła 
swój obrzęd/obrzędy” a nie „tej, która praktykuje obrzędy”. Na temat duitl zob. też Tantrikabhidhanakośa tom. 
lil. 


2 Inne znaczenia dUtl - zob. hasła dutr i diiticakra autorstwa Csaby Kiss i Andró Padoux w 
Tantrikabhidhanakośa vol. III. 


10 24.8c-9d: niścestam karayec chaktim ksare” ca madavihvalam || ksobhakdle tu nyastavyam śaktipithe 


mahdyase | anyam cdpi prayoktavyam ksobhayet kautukena tu | | rajasvala tu ya śakti bhavanti 
ritavodbhaveft). Jest również powiedziane, że śakti nie powinna mieć potrzeby oddawania moczu (24.118c— 
119b): na carum sadhayet tatra guhyamrtavidhih prati | | kalpakale yada śakti vasyakasamutsuka |. Dla 
celów rytualnych, sadhaka musi zawsze używać własnego moczu lub kału, wtedy gdy te substancje są 
przepisane. Wygląda na to że w pewnym momencie praktykujący mężczyzna może doprowadzić ją do 
orgazmu lub może spowodować, że inna kobieta spowoduje orgazm, po prostu z powodu pożądania 
(kautuka). Mogłoby to sugerować, że żeńska partnerka rytualna pełni funkcję, która normalnie wykracza poza 
zaspokajanie jego żądz. W tekście użyto rodzaju nijakiego (anyam ... prayoktavyam), ale w kontekście trudno 
dociec, o kogo lub o co mogłoby chodzić. Cs. Kiss sugeruje, że anyam oznacza inne nydsa (hrnnydsa), lub jest 
uszkodzeniem tekstu dla ańqgam lub ańjanam. Jest to możliwe, choć mniej prawdopodobne, że ten rodzaj 
nijaki oznacza rodzaj żeński i że chodzi tu o inną kobietę, którą należy wykorzystać do zaspokojenia pragnień 
praktykującego mężczyzny. 

$ Ponieważ woda z mycia jest wliczona w cenę, powinna ona zapewnić wystarczającą ilość płynu do 
ugotowania ryżu. © 
12 24.11c-14b: ksobhayitva tato śaktim yonim praksólayet tatah || ksalanam bhandake grhya aśesam 
raktasamyutam | piirvvoktena vidhanena carukam śróvayet tatah | | tena dravyena mantrajńo jńanoghe 
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jedzą z tej ofiary." „Najwyższy nektar” śakti (paramrta) jest 
w tym kontekście wychwalany jako coś, co spełnia wszystkie 
pragnienia. * 

Odnośnie typów żeńskich partnerek rytualnych, jest również 
wspomniane, że duti to matka, siostra, córka lub żona. W 
innym fragmencie znajdujemy znacznie dłuższą listę śakti, 
która obejmuje różnych innych żeńskich krewnych, a może 
nawet męskich.'5 Niejasnym jest jak należy interpretować te 
terminy: czy wyrażają one związek duti z sadhaką, czy 
status tych kobiet, czy też oznaczają pewne konwencjonalne 
typy duti zdefiniowane przez samą tradycję. Wskazuje się 
również, że kobieta w ciąży nie powinna być rytualnie 
doprowadzana do orgazmu, jednak żona wydaje się być 
wyjątkiem od tej reguły."7 


Mówi się, że cały rytuał przeznaczony jest dla 
zaawansowanego praktykującego talaka, który musi zawsze 
używać gościnnej śakti lub obcej osoby (agantu)', i który 
nie powinien zmuszać swojej śakti do stosunku seksualnego 
z kimś innym. 1? W tym przypadku zalecenie „gościnnej śakt/” 
wydaje się sugerować, że poprzednia lista nie obejmuje 
krewnych samego praktykującego. Pomimo poprzedniego 


pajitena tu | tenaiva tu vidhanena tribhagam karayed budhah | | devyagnau tu tato datvannaivedydni tu 
dapayet |. 


a? 24.14c-15b: devindm agrataś caiva saha saktyć tathaiva ca | | praśayita carum divyam pujitam 


vimalatmake |. 


c 24.53c-54b: paramrtam yathd śakteh sarvvasandohalaksanam || guhyamrtavibhagan tu sórat sarataram 


mahat |. 


a lista wydaje się dość niespójna i nie do końca zrozumiała (24,68-71): bhagini putrini bharya adyakale 


vidhih smrtah | matamanhi pitamahi tatha matr svasam api | | pitrbhratus* tatha bharya bhratu bhdryds 
tathaiva ca | bhagneyl tu snusa caiva pautrdohitrkan tatha | | matulasya tatha pitr mąatr svasd tatha pitfn | 
bhrata tathd pita vapi putram bhrataras tathapi va | | evamddi tathd canyd śaktayaś caiva karayet | matuh 
svapatni móte vd śaktyd vai karayed budhah | | (*pitrbhartus] wg. Kiss, pitrbhratrs MS). 


16 24.60cd: garbhini naiva ksobhita dravyartham sadhakottamah ||. 


c 24.61ab: bharyam ahnikavarjya tu garbhinim api ksobhayet | Tekst w tym miejscu jest niejasny. 


18 24.87: agantinam vidhi hy esa śaktinam talakasya tu | talakah śaktihinas tu devakarman na karayet | | 


19 p ; PYPEEWIZZY PER Ą ZE k 
24.89ab: nanyasańgamasańcaram śaktim kurydd vicaksanah |. Więcej wyjaśnień odnoszących się m.in. do 


„gościnnych śakti”, lub „pożyczania” partnerów, czy tajemnych lub tymczasowych związków tantrycznych 
scenariuszy w relacjach między nimi — odsyłam do przeczytania w całości dostępnej online Tantric 
Communities In Context, do którego link dodaje na końcu tego tekstu. Pamiętajmy, że cały czas rozpatruje się 
w tym tekście tantrę w jej transgresywnych, czyli przekraczających normy moralne aspektach. 
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zalecenia praktykujący ma użyczyć swojej Śśakti temu, kto o 
nią poprosi w czasie oddawania czci, a guru musi również 
użyczyć swojej śakti swojemu uczniowi, bez odczuwania 
chciwości czy zazdrości.?0 

Praktykujących typu talaka są dwa podtypy: ten, który ma 
tylko jedną śakti, oraz ten który ma kilka śakti.*! Te dwa typy 
powinny mieć stosunek z Śakti w wyznaczonych dniach 
miesiąca księżycowego.?? Ten, który ma jedną śakti, nigdy 
nie powinien dać się zwieść pragnieniu (do innej kobiety) i 
porzucać swojej; nie powinien pożądać innych kobiet. Mówi 
się, że jest to coś trudnego do zrobienia nawet dla samego 
Bhajrawy i że taki praktykujący może natychmiast osiągnąć 
nadprzyrodzone moce.** Nie wolno mu też łączyć się z 
joginiami, które mogą chcieć go uwieść. 

Pełny opis samego rytuału talaki z duti można znaleźć 

w rozdziale 45, zredagowanym i przetłumaczonym przez 
Csabę Kissa, który podaje następujące streszczenie 
procedury (ma się to ukazać w nadchodzącej książce str. 
46-47): 


Podstawowy rytuał [...] obejmuje rytualną kąpiel (snana - 
https://www.wisdomlib.orq/definition/snana), 
wprowadzenie w obrzęd dotykania różnych części ciała i 
jednoczesnego wypowiadania mantry i wizualizacji (nyasa 
- httos://www.wisdomilib.orq/definition/nyasa), 
wprowadzenie praktykującego [talaka] w miejsce rytuału 
(devagara - 
https://www.wisdomlib.org/definition/devagara) i 


20 24.92cd-95: prarthitena svayam vdpi yagakóle na samśayah | | samanyasydpi datavyad 


srotaśuddhiprapdlana | svafm)sisydpi* hi datavya acóryena mahdyase | | svaydge śisyaydge vQ nirvvikalpena 
cetasd | | svatantra samayo hy esa bhairavena prabhóasitam | karttavya siddhikamena irsdyd varjitena tu | 
tatkalan tu mahadevi pralobham naiva karayet | |(* Zakładam zepsucie tekstu frazy svaśisye 'pi, rozumianego 
w sensie svaśisyasydpi.) 


21 24.96c-97b: talakas tu dvidha prokta ekaśaktiparigraham | | bahuśakti parigrahi atha va jayate sadd |. 


= 24.98-99: diti muktva na canyatra na gacchet kamamohitah | ekaśakti parigrahi eso vai samayah smrtah 


| | talakasya maha devi dvi vidhasydpi sobhane | tithau tu gamanenaiva grhyate śaktipalana |. 


23 24.110-11: ekaśaktiparigrahi aśuh sidhyati talakah | duścaram bhairavasydpi ekaśaktiparigraham | | 


svaśaktin tu parityajya nanyah kuryah kadacanah | manasdpi hi devesi ekaśaktiparigrahe | |. 


+ 24.112: yoginyo yogasiddhós tu yada ta icchayanti hi | tabhih sarddhan na karttavyam sańgo vai siddhim 


icchatd | |. 


KOBIETY WE WCZESNYCH TANTRACH ŚAKTYJSKICH: DUTI, YOGINI, SADHAKI (tłumaczenie — Waldemar Lis) 


- 10 - 


oddawanie czci (puja - 
https://www.wisdomilib.org/definition/puja). Sadhaka 
powinien odprawiać rytuały czczenia panteonu (yaga - 
https://www.wisdomlib.org/definition/yaga) i ognia (homa - 
https://www.wisdomlib.orq/definition/homa), zwrócony 
twarzą na południe, z rozczochranymi włosami, nagi, z 
ciałem pokrytym popiołem. Jego partnerka powinna stać, 
naga, jej pitha (tj. jej genitalia), mają być czczone, a 
instalacja panteonu (nyasa) powinna być przeprowadzona 
na nich (tj. na jej genitaliach).?5 Następnie ona siada, on ją 
całuje i obejmując ją, doprowadza ją do orgazmu, zbiera 
płyny seksualne i razem spożywają te płyny. Homa jest 
wykonywana ponownie przy użyciu transgresywnych 
substancji, takich jak krowie mięso. Wkłada on własne 
lińga (lińga - https://www.wisdomilib.org/definition/linga) w 
jej pitha, i na końcu wykonuje się rytuał homa z mięsa.?* 


To, co wynika z tych zaleceń to fakt, że żeńska partnerka 
rytualna jest używana jako środek (karana) lub substrat 
(adhara), czyli podłoże kultu. W pewnym sensie takie jej 
użycie znajduje odzwierciedlenie w jej najczęstszym 
określeniu: prawie zawsze jest nazywana Śakti, lub [żeńską] 
mocą (słowo duii jest używane bardzo rzadko). Partnerka 
jest czczona jako potencjalne źródło tej mocy i sama z siebie 
lub dla własnej korzyści nie robi zbyt wiele. Pozostaje ona 
jedynie ucieleśnieniem źródła boskiej wszechmocy. 
Chociaż dzieło Siddhayogeśvarimata nie podaje 
żadnych szczegółów na temat takich rytuałów, zaleca 
uzyskiwanie (nieczystego) caru od jogiń. W tym znaczeniu 
śakti, duti i jogini stają się synonimami oznaczającymi 
kobiety używane do wytwarzania zmieszanych płynów 


25 Lub prawdopodobnie „w nich” zgodnie z sugestią Harunagi Isaacsona (w komunikacji interpersonalnej 
Csaby z Kissem). 


26 Jest to streszczenie długiej części tekstu. Wersję sanskrycką można znaleźć w przygotowywanym wydaniu 


Kissa. W rzeczywistości, jak podaje Kiss: 46 i kolejne strony wskazuje, że istnieją trzy wersje tego rytuału, z 
których ta „średnia” (madhyama) różni się od tego, co zostało streszczone powyżej, ponieważ w takim 
przypadku praktykujący musi poruszać swoją lińga tylko nieznacznie podczas rytualnego stosunku i powinien 
praktykować avagraha (Kiss i Hatley wywnioskują, że avagraha oznacza „powściągliwość seksualną” — str.10 
Hathayoga's Early History: From Vajraydna Sexual Restraint to Universal Somatic Soteriology), lub 
wstrzymywanie nasienia, jednocześnie recytując określone mantry. W innych wersjach recytacja mantry 
przewidziana jest tylko po orgazmie. 
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seksualnych, co wydaje się być głównym celem rytuału, 
którego kulminacją jest ofiarowanie tych substancji.*” Jednak 
raczej można założyć, że ludzkie joginie mogły być również 
używane jako żeńskie partnerki rytualne (śakti/dut!) i 

być może były uważane za potężniejsze partnerki rytualne 
niż zwykłe kobiety. 


2. Kobiety obdarzone 
nadprzyrodzonymi mocami (joginie) 


Ludzkie joginie stanowią podtyp ogólnej kategorii jogiń. 
Mówi się, że joginie lub żeńskie duchy, posiadające 
nadludzkie moce, są boskie lub ludzkie,*8 ale jak 
argumentowałam w innym miejscu,?? w rzeczywistości 
można rozróżnić trzy podkategorie jogiń: 


1. niebiańskie/boskie joginie, które są utożsamiane z 
sylabami mantr, wizualizowane (poprzez dhyana - 
https://www.wisdomilib.org/definition/dhyana), i czczone w 
pozycji siedzącej, gdzie są umiejscowione w ułożonych 
kręgach mandal lub czakr (mandala - 
https://www.wisdomilib.orqg/definition/mandala, cakra - 
https://www.wisdomilib.org/definition/cakra), zwykle 
ofiarowuje się im słowne recytacje mantr (japa - 
https://www.wisdomilib.org/definition/japa) i ofiarę ognia 
(homa),; 

2. podobne do wiedźm/czarownic, półboskie joginie, 
które są przywoływane i lecąc pojawiają się na ziemi 
kremacyjnej, oraz ofiarowują krew w czaszce jako ofiara dla 
gości; często mając zwierzęce cechy; 


27 O tym, że głównym celem rytualnej kopulacji śaktyzmu, we wcześniejszych niż szkoły tantryzmu kaula, 


było wytwarzanie zmieszanych płynów płciowych na ofiarę, patrz Sanderson 1988: 680. 


28 Siddhayogeśvarimata 22.5, z użyciem kategorii devatd i manusyd. 


a Tórzsók 2009: 77 i kolejne strony. 
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3. ludzkie joginie, o których mówi się, że należą do linii 
lub klanów, które noszą imiona siedmiu lub ośmiu bogiń- 
matryk, które muszą być rozpoznawane i czczone w 
określone dni księżycowe, dostarczać składników do 
nieczystej ofiary caru i przekazywać ustnie tantryczne nauki. 


Możliwym jest również definiowanie jogini jako kategorii 
ogólnej, jak to zrobiono w Hatley (2013), z podejściem 
politetycznym. Jednak wyżej podane trzy typy są opisane w 
różnych kontekstach rytualnych i na różne sposoby, dlatego 
sugeruję, że warto jest zachować rozróżnienie między nimi. 
Ostatecznie definicja tych trzech typów skutkuje tą samą 
listą cech, co klasyfikacja politetyczna. Niezależnie jednak 
od preferowanej typologii, źródła tekstowe traktują ludzkie 
joginie jako wyraźnie odrębną kategorię, co czyni zasadnym 
niniejsze dociekania dotyczące ich roli. 

Nasze źródła nie tylko rozróżniają pomiędzy boskimi 
i ludzkimi joginiami, ale również ludzkie joginie są zwykle 
opisywane w osobnych rozdziałach lub sekcjach 
odpowiednich tekstów, z dość precyzyjną typologią. 
Podstawowa typologia** wymienia siedem typów ludzkich 
jogiń, które muszą być rozpoznane i zidentyfikowane dzięki 
szczególnym cechom. Siedem typów, zwanych liniami lub 
klanami (kula), opiera się na imionach i cechach siedmiu 
bogiń-matryk: Brahmi, Maheśvar!, Kaumarr, Vaisnavl, 
Varahl, Aindrr oraz Camundqa,3! pozostając zawsze w tej 
kolejności. Po zidentyfikowaniu jogini jako należącej do 
jednego z tych siedmiu klanów, należy jej pokazać pewne 
gesty ręką, które reprezentują boskie atrybuty jej męskiego 
odpowiednika (takie jak np. dysk/koło [tj. czakra], cakra, w 
przypadku VaisnavT), na które ona zareaguje w swój 
szczególny sposób. W określone dni miesiąca 
księżycowego, jej atrybuty muszą być narysowane na 
jej/jego domu praktykującego (w tej kwestii istnieją pewne 
niejasności) i w te dni należy ją czcić. Mówi się, że ludzkie 


30 Patrz Brahmayamala rozdział 74, Tantrasadbhdva rozdział 16 i Jayadrathayamala 3.38.35 i kolejne strony. 


= Zwykle nazywana jest inaczej, na przykład jako Matrunayika, Przywódczyni Matryk. 
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joginie obdarzają zdolnością latania i innymi 
nadprzyrodzonymi mocami, podobnie jak robią to inne 
joginie czy boginie, jak również przekazują tradycyjne nauki, 
sampradaya (sampradaya - 
httos://www.wisdomilib.orq/definition/sampradayaf'shaktism). 
Dlatego z pewnością są postrzegane jako potężniejsze niż 
zwykłe rytualne partnerki (Śakti/duti): chociaż one także 
dostarczają substancji potrzebnych nieczystemu caru, same 
również obdarzają nadprzyrodzonymi mocami (siddhi) i 
chronią tradycję. Wszystkie siedem typów opisano w 
Brahmayamala 74.41—80, a także w długim rozdziale o 
różnych joginiach w nieco późniejszym Tantrasadbhava 
(16.247—285). Siddhayogeśvarimata (29.21-51) zawiera 
tylko pięć pierwszych typów, ale w tekście w tym miejscu 
prawdopodobnie występuje luka, ponieważ ta typologia jest 
zgodna z pozostałymi pod wszystkimi innymi względami. Te 
same typy jogiń pojawiają się także w późniejszych tekstach, 
np. w Jayadrathayamala (3.38.35ff). Opisy są częściowo 
stereotypowe w tym sensie, że zawierają wspólne atrybuty 
co do męskiego odpowiednika każdej linii maty (ci z Visnu 
dla Vaisgnavr itp.); ale wspomina się także o pewnych 
szczególnych cechach ludzkich. Poniższy przykład dotyczy 
Kaumar! i jest zaczerpnięty z Siddhayogeśvarimata (29.34- 
40), gdzie dobrze ilustruje charakter tych fragmentów: 


[Następny typ] ma dołeczki w policzkach, ma jasną 
karnację? i ma zielonkawobrązowe oczy. Jej proste włosy 
są ściśnięte w turban na głowie, a na czole widać 
pojedynczą kreskę. Ma długą szyję, długie kończyny i rude 
włosy. Zawsze jest szczęśliwa w czerwonych, żółtych lub 
granatowych ubraniach. Śmieje się i raduje, a potem nagle 
się złości. [Tego rodzaju] kobieta jest zwykle kapryśna i 
ekscytuje się kłótniami. Widząc tego rodzaju kobietę, 
należy ostrożnie pokazać jej gest włóczni, a następnie 


32 Literalnie „jest ona czerwono-żółto-biała”. 


CE Słowo patta może również oznaczać raczej rodzaj opaski na głowę niż turban. Jest to kawałek materiału. 
służący do wiązania włosów i może być stosowany na wiele różnych sposobów. 
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jako drugi gest dzwonka.3* Na to odpowiada ona 
odwróceniem się w lewo. Szósty dzień księżycowego 
dwutygodnia i dni czterech zmian księżyca, należą do niej, 
czyli tej która urodziła się w klanie Kaumarr. Pochodzi ona 
z klanu Karttikeya, mając sześć [charakterystycznych] 
wad,” obdarza nadprzyrodzonymi mocami, a jeśli jest 
zadowolona (tusta), przekaże ci tradycyjną naukę 
(sampradaya), która prowadzi do spełnienia wszystkich 
pragnień.3” 


Dla porównania, interesującym jest to, że Brahmayamala 
(74.55c-59b) używa bardzo podobnych terminów i wyrażeń 
w odniesieniu do tej samej jogini: 


Jest szczupła, ma jasną cerę i zielonkawobrązowe oczy. 
Ma dużo energii/wspaniałości, ma długą szyję, jest 
owłosiona i ma włosy barbarzyńcy.** Lubi dziecinne 
zabawy, ciągle się śmieje i śpiewa, biega, skacze i nagle 
wpada w złość. Zawsze musi zawsze mieć w ręku kij, a na 


zj Podczas gdy włócznia jest powszechnie przypisywana bóstwu Skanda/Kumara, dzwonek rzadko jest z nim 
kojarzony. Podobnie, zwykle nie jest to atrybutem Kaumari. 


» Z innych opisów jasno wynika, że przez praktykującego jest tu pokazywana mudra, na co jogini odpowiada 


mu mudrą-odpowiedzią (pratimudra - https://www.wisdomlib.org/definition/pratimudra), chociaż w 
buddyjskich tantrach i w innych tantrach siwaistycznych może się to odbywać inaczej (zob. też pratimudra w 
Tantrikabhidhanakośa vol. III). 


6 Te sześć wad może być sześcioma namiętnościami (satkam, por. hasło ze słownika Apte'a) tj. miłość (do 
przyjemności zmysłowych, (kama), upojenie (mada), próżność/zazdrość (mana), chciwość (Jobha), uniesienie 
(harsa) i wściekłość (rusa). Znane są również inne grupy sześciu wad, takie jak: senność, wyczerpanie, strach, 
gniew, lenistwo i opieszałość (nidra, tandra, bhayam, krodha, alasyam, dirghasutrata). Hitopadeśa 1.34). 
Jednakże wzmianka o tych sześciu podmiotach jest nieco podejrzana. Tekst może być tu uszkodzony, a 
oryginalny związek mógł odnosić się albo do przyjęcia Skandy przez sześcioro bogiń Krttika, albo do jego 
sześciu głów. 


37 gandabhyam kipakau yasyd drśy[e]te vaktrasamsthit[au] | raktagaura yada sa tu hari pińgala locaną | | 
kuńcitaś ca samóa[h] keśh pattam dharayate śire | lalate tu yada tasya ekd rekhd tu drśyate | | dirghagriva tu 
sa jńeyd dirghańgi rakta keśa sa | nityam hi ramate rakte pitavastre 'tha nilake | | hasate ramate caiva 
akasmóc ca prakupyati | calacitta bhaven nóri kalahesu ca rajyate | | idrśi[m] pramada[m] drstva 
śaktimudram pradarśayet | ghantamudra ca datavyd dvitiyd ca prayatnatah | |parivartanam tu vamena 
pratimudra[m] dadati hi | sasthi tu parvani tasyah kaumarikulajah striyah || saddosda siddhida sa tu 
karttikeyakulodgata |sampradayam ca sa tusta dadate sarvakamikam || W nawiasach kwadratowych 
umieszczono to, co można uznać za hiperpoprawkę redakcyjną. Pełny tekst wraz z aparaturą można znaleźć w 
publikacji Tórzsók, która ukaże się wkrótce. 


>> Ten złożony wyraz barbaroruha jest niezwykły. Jego pierwsze słowo to barbara (barbarzyńca), ale w 
drugim, które musi oznaczać włosy (-śiroruhd), brak pierwszej sylaby, gdzie reszta została połączona z końcem 
pierwszego słowa. 
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[jej?] domu zapisana jest włócznia. Wybitny praktykujący 
musi zidentyfikować ją jako urodzoną w klanie Kaumarf, i 
czcić ją na powierzchni ziemi zgodnie z zaleceniami, 
pragnąc uzyskania od niej mocy. Jakichkolwiek 
przyjemności zapragnie sadhaka, ona mu je da.3* 


Ta typologia oparta na siedmiu Matrykach/Matkach, która 
wydaje się być główną uwzględnioną w najwcześniejszych 
tantach śaktyzmu, zostaje rozszerzona w późniejszych, 
bardziej złożonych tekstach, takich jak Tantrasadbhava 
(rozdz.16 ) i w Jayadrathayamala, obejmując na przykład 
joginie Zrodzone w Świętych Miejscach (pithaja), Zrodzone 
w Świętych Obszarach (ksetraja), Zrodzone z Macierzy 
(yonija), Strażników Wejść (dvarapala), Doskonałych Jogiń 
(siddhayogeśvari) itd. 

W rzeczywistości nawet Siddhayogeśvarimata 
zawiera alternatywną typologię. Przede wszystkim wymienia 
następującą listę typów jogiń: Podniebne Podróżniczki 
(khecarf - httos://www.wisdomlib.org/definition/khecari), 
Dakinie (dakinT - https://www.wisdomlib.org/definition/dakini), 
Straszliwe (ghora - 
https://www.wisdomilib.org/definition/ghora) oraz Przepiękne 
(riipika). Następnie inny fragment (26.21ff) opisuje 
alternatywny sposób, w jaki można spotkać joginie, które 
tym razem nazywa się „dakiniami itd.” (dakiniady oraz 
śakinie (dakinyadyah/śakinis) znajdziemy w równoległym 
fragmencie Tantrasadbhava rozdz. 16) i pojawiające się w 
kręgu ognia.** Fragment, który może być zniekształcony, a 
nawet skrócony,*! podaje bardzo niejasne informacje o tych 
joginiach, jednak ich opis jest trochę podobny do ludzkich: 


39 krśamgi raktagaurą ca haripińgalalocana | | suvarccą dirghasamgriva romasd barbbaroruha | 


balakridarata nityam hasate gdyate muhuh || dhdvate valgate caiva akasmóc ca prakupyate | dandahasta 
bhaven nityam śaktim ca likhite grhe | | kaumóarikulasambhadta laksayet sadhakottamah | aradhayed 
vidhanena bhiitale siddhikamksayd | | yat kiń cit prarthitam bhogam sadhakasya dadąti sd |. 


e Co sugeruje że nie są one ludźmi, jednak ich opisy przypominają opisy ludzkich jogiń. 


= Jeśli przyjmiemy, że zachowana wersja tekstu, która jest krótsza niż ta, którą miał przed sobą 
Abhinavagupta (zob. Tórzsók 1999: iv-v) jest drugorzędna, to może tak nie być. Pewnym jest jednak, że ten 
opis jogiń jest dość enigmatyczny i coś mogło zostać przez pomyłkę pominięte. 
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Te, które patrzą w dół, lub [których oczy] mają dwa odbite 
obrazy [mają rozdwojone widzenie?], lub te, których dwoje 
oczu jest różnych [są zezowate?] są znane jako należące 
do rodzaju [Riipika]. Ta, która po przywołaniu ha ha, 
odchodzi poza swój dom, swą wioskę, z dala od 
społeczeństwa, gdzie indziej na zewnątrz, jest [również] 
znana jako Rupika. Ta, która poci się na czole i drży, gdy 
umieszcza się [na niej] sylaby nasienne, zgodnie z 
wcześniejszymi zaleceniami, jest Vaisnav! zwaną Raudrl. 
Ta, która nie nadepnie na mały trójząb rozpisany [na 
ziemi, przed nią] i składa hołd Bhajrawie, który 

ma tę samą naturę [...]* 


Ten alternatywny opis, niezależnie od tego, jak bardzo jest 
zagmatwany lub mylący, jest ważny z kilku względów. Po 
pierwsze, pokazuje on, że typologia jogiń 

nie zawsze była oparta na typologii siedmiu Matryk, innymi 
słowy, joginie miały egzystencję i tożsamość niezależną od 
Matrs (czyli wspomnianych Matryk/Matek), nawet jeśli 
istnieje między nimi wiele wspólnych cech. Po drugie, ten 
krótki opis potwierdza rodzaje zachowań, jakie miały 
cechować joginie. W pierwszym przypadku dłuższy fragment 
wspomina o niekontrolowanych przejawach uczuć (śmiechu, 
śpiewu, okazywaniu gniewu itp.), czyli o czymś, czego 
kobiety nie powinny robić i co ukazuje niecywilizowaną 
naturę jogiń; podczas gdy ten drugi fragment opisuje je, jako 
opuszczające swoją wspólnotę i dom przy tym krzycząc, co 
nie tylko jest uważane za niecywilizowane, ale także sytuuje 
je fizycznie na marginesie lub nawet poza społeczeństwem. 
Taki opis kobiety zostawiającej za sobą własne 
społeczeństwo i zostającej samą, w literaturze indyjskiej jest 
rzadkością. Nie jest więc chyba zaskoczeniem, że jej 


d Siddhayogeśvarimata 26.26—29: adhomukhós tu drśyante atha va pratimadvayam | bhinne va locane 


yasya vijńeyd sa tadatmika | | haha -d- eva krtam pirvam grhad graman mahdjanąat | aparatra bahir yati 
vijfieyd sa tu rupika | | lalate sveda -m- dyQti vepathuś cópi drśyate | piirvavan nyastabijais 

tu sa syad raudriti vaignavi | | ślilam vamanam ólikhya na lańghayati tam hi ya | namas tu tvartitam riipamt 
bhairavdya tadatmane. 
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zachowanie było postrzegane jako wymagające nadludzkiej 
mocy. Na końcu, cytowany powyżej krótki fragment kończy 
się krótką uwagą o bohaterach (vira - 
https://www.wisdomilib.org/definition/viraffshaktism), czyli 
męskich odpowiednikach tych jogiń. 


Ta sama recepta dotyczy także mężczyzny, we wszystkich 
przypadkach. 

W ten sposób należy rozpoznawać joginie wraz z 
„bohaterami”.*3 


Chociaż nie podano szczegółów, werset ten wyraźnie 
stwierdza, że te same cechy powinny zostać rozpoznane u 
mężczyzn, którzy w ten sposób mają zostać zidentyfikowani 
przez joginie jako ich partnerzy. Oprócz zaskakującej i 
niezwykłej męsko-żeńskiej symetrii w zapisie, sugeruje on 
również, że ci mężczyźni mieli być poszukiwani przez 
praktykujące kobiety. W związku z tym rodzi się również 
pytanie, czy jogine, przynajmniej w niektórych kontekstach, 
były również praktykującymi kobietami oraz w jakich 
okolicznościach. 


3. Kobieta praktykująca 
(sadhakilyoginilbhaginiistri) 


W tantrycznych kultach, a także w wielu kontekstach 
głównego nurtu hinduizmu, granice pomiędzy ubóstwionymi 
ludźmi a bóstwami często są zamazane lub nieistniejące. W 
obecnym kontekście oznacza to, że boskie i ludzkie joginie, 
w niektórych przypadkach mogą być uważane za 
identyczne, a te rozróżnienia między joginiami, które są 
potencjalnie boskimi, a tymi, które są praktykującymi 
kobietami (sadhaki), które zdecydowanie są ludźmi, co 


43 
evam eva vidhir yogyah purusasydpi nityaśah | evam devi vijaniya[] yoginyo virasamyutGh || 26.30. 
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jednak jest mniej jasne niż oczekiwalibyśmy. W rzeczy 
samej, słowo jogini często oznacza po prostu praktykującą 
kobietę. W tym sensie tworzy parę z vira, czyli z 
„bohaterem”, co oznacza jej męskiego odpowiednika. Tak 
jak jogini jest terminem niejednoznacznym, tak też vira może 
oznaczać również rodzaj męskiego bóstwa, często 
nazywanego Rudra, które to towarzyszy boginiom-joginiom, 
na przykład na mandali lub czakrze. Dlatego też, zamiast 
spierać się przy dwuznacznej naturze tych terminów, 
bardziej właściwym byłoby stwierdzenie, że oznaczają one 
tantryczną tożsamość praktykujących, którzy stają się 
deifikowani w swojej praktyce. 

Pomimo tego, pozornie dwuznacznego, użycia tych 
terminów, próba znalezienia odniesień do praktykujących 
kobiet ma sens, i w wielu przypadkach jest bardzo jasne, że 
teksty rzeczywiście o nich mówią. Zanim przyjrzymy się tym 
wzmiankom, warto przypomnieć, że zgodnie z głównym 
nurtem siwaizmu Siddhanty, nie należy w pełnej formie 
udzielać kobietom inicjacji. Nawet w Svacchandatantra, 
która jest mniej mainstreamowa, gdyż naucza tantrycznego 
kultu Bhajrawy przy użyciu pewnych nieczystych ofiar, 
kobiety, a także dzieci, starsi, chorzy itd., mają otrzymać 
tzw. inicjację „beznasienną” (nirbija - 
https://www.wisdomlib.org/definition/nirbija), która wyklucza 
obowiązek przestrzegania zasad poinicjacyjnych 
(samaya).** 

Król, który jest zbyt zajęty, by sprostać tym obowiązkom, 
również znajduje się na tej liście. 


Dzieci, głupcy, starcy, kobiety, królowie i chorzy — dla nich 
inicjacja jest beznasienna [tzn.] wyklucza [obowiązek 
przestrzegania] poinicjacyjnych reguł itd. *5 


M Zob. również wpis nirbijadiksa autorstwa Dominic Goodall w Tantrikabhidhanakośa vol. III. 


45 balabóliśavrddhastribhogabhugvyddhitatmanam || esam nirbijika diksa samayddivivarjita | | (4.88) 


Zgodnie z komentarzem Ksemaraja, słowo „itd.” odnosi się do innych rytualnych zobowiązań, takich jak 
coroczny obrzęd pokuty pavitraka (adiśabdat pavitrakadividhis). Patrz wpisy pavitraka i 
pavitrarohana/pavitraropana w Tantrikabhidhanakośa vol. Ill, gdzie wskazuje się również, że najwcześniejsze 
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Wszystkie te kategorie osób, które są uważane za niezdolne 
do przestrzegania reguł wspólnoty, dlatego też otrzymują 
łatwiejszą wersję inicjacji, która ma również mniejszą moc. 
Wynikałoby z tego, że te kategorie osób, w tym kobiety, nie 
powinny stać się pełnoprawnymi praktykującymi (sadhaka, 
lub putraka, wedle późniejszej terminologii), jeśli szukają 
ostatecznego wyzwolenia. Zgodnie z tym, pisma Siddhanty 
(Siddhanta - 
httos://www.wisdomlib.orq/definition/siddhantaffvaishnavism) 
, jak również te z kultu Bhajrawy (takie jak Svacchanda), 
zazwyczaj nie zawierają żadnych szczególnych nauk 
skierowanych do kobiet. *6 

Zaskakującym jest jednak to, że kobiety uważane są 
za niezdolne do przestrzegania zasad samaja. W przypadku 
tzw. rytuału samaja, który jest wstępem do właściwej inicjacji 
(dik$a), może być on również wykonywany dla kobiet, co 
sugeruje, że mogą one przestrzegać zasad. Możliwe, że 
„beznasienna” inicjacja była wprowadzana tylko w 
tantrycznych nieśaktyjskich gałęziach, podczas gdy pisma 
śaktyjskie utrzymały to, co prawdopodobnie było pierwotną 
wersją rytuału samaja, przeznaczoną do wykonywania 
również przez kobiety. 

W każdym razie Ksemaraja rozumie w swoim 
komentarzu, że kiedy inicjowani otrzymują nowe imię Siwy, 
zgodnie z tradycją Svacchanda, mężczyźni otrzymują imiona 
kończące się na „...siwa”, a kobiety kończące się na 


tantry nie opisują tego obrzędu. Zatem możliwe jest, że autor lub autorzy Svacchanda mieli na myśli coś 
innego niż Ksemardja. 


6 Istnieją jednak pewne szczegóły dotyczące rytuału, w kontekście którego wspomina się o kobietach, aby 


wskazać różne sposoby wykonywania tego samego obrzędu dla kobiet. Na przykład w Svacchanda 3.164, 
Ksemaraja wspomina, że według niektórych, inicjowany mężczyzna musi trzymać pdśasiitra (czyli węzły o 
takiej nazwie np. z nici które „wiążą indywidualną egoistyczną duszę ze światem” i jest to rzutowane na 
paśasutra i niszczone przez stopniowe spalanie tego sznurka) w prawej ręce, a kobieta w lewej, uniesione nad 
czubkiem głowy. Według niego, jest to błędne, ponieważ inicjowany ma ręce zajęte trzymaniem trawy darbha, 
funkcjonującej jako (przedłużenie) jego lub jej życiowych kanałów nadi (nagli - 
https://www.wisdomlib.org/definition/nadił'shaktism), zatem paśasiitra musiałoby zostać przymocowane do 
węzła śikha na czubku głowy (co, nawiasem mówiąc, sugeruje, że przewiduje on inicjatorów płci męskiej, 
chyba że założymy, że kobiety również miały jakiś nieznany nam rodzaj śikhd (śikha - tradycyjnie wszyscy 
męscy Hindusi byli zobowiązani do noszenia śikha z tyłu ogolonej głowy)): tat siitram pumdn daksinena stri 
vamena karena miirdhni dharayed ity asad diksyahastayor darbhanadidharane vyaprtatvam atah śikhayam 
eva pdśasiitram lambayet. Zobacz także 2.205 i komentarz do tego. 
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„...śakti”. Mogło tak nie być w przypadku oryginalnego rytu w 
czasie powstawania nurtu Svacchanda, ponieważ sam w 
sobie tekst Svacchanda nie określa tego typu szczegółów. 
Jednakże podobna procedura wydaje się być przepisana w 
dziele Brahmayamala (rozdział 34). Tekst zawiera lukę we 
fragmencie, w którym zapisano podstawową procedurę 
nadawania imion (co prawdopodobnie dotyczy mężczyzn), 
dlatego instrukcja pozostaje niejasna co do końcówek 
męskich imion inicjacyjnych. Potem, tym niemniej, widzimy 
następujący werset:: 


Jednak gdy kobieta [zobaczy, że kwiat, który rzuciła na 
inicjacyjną mandalę] spada na te [różne] miejsca, *” 
powinna otrzymać imię tego rodu [w zależności od tego, 
na jakie bóstwo mandali spadnie ich kwiat], wraz z 
imieniem „Sakti”.48 


Ten fragment wydaje się mówić, że żeńskie imiona 
inicjacyjne powinny kończyć się na -Śakti, podobnie jak 
Ksemaraja ma to na myśli w kontekście Svacchandy.*? Fakt, 
że inicjowani dzielą się głównie na te dwie kategorie, 
mężczyznę i kobietę, a nie na cztery klasy (varna - 
https://www.wisdomilib.orq/definition/varnafhinduism- 
general), tak jak jest w nurcie Siddhanty, potwierdza 
następujący werset: 


Ktokolwiek zostanie [w ten sposób] ustanowiony [jako 
należący do] tej lub innej linii, czy to „bohater” [= 
praktykujący mężczyzna] czy „jogini” [= praktykująca 


SZĄ Literalnie „gdy upadek dla kobiet wydarzy się w tych miejscach”, gdzie „upadek” w tym kontekście 
wyraźnie dotyczy kwiatu. 


8 narinan tu yada póatah sthanesv etesu jdyate | | tena gotrena tan naimam śaktisamjńam tada bhavet | 


(Brahmayamala 34.199cd—200ab). 


49 : oŻ żać RE: E Ą i 
Należy zauważyć, że w kontekście tantr siwaizmu trika (lub analogiczna nazwa: siwaizmu 


kaszmirskiego), które są bardziej „śaktyjskie” w tym sensie, że ich panteon jest bardziej 
zdominowany przez boginie, gdzie wszystkie inicjacyjne imiona kończą się na —śakti (patrz na 
Siddhayogeśvarimata 6.43 i Tantrasadbhava 9.125). 
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kobieta], ich klan będzie chronił [tych, którzy są] Sadhaką i 
[praktykującą] kobietą.50 


Późniejszy rozdział o przyrzeczeniach samaja potwierdza, 
że kobiety mogą przyjmować i dotrzymywać samaja tak 
samo jak mężczyźni. Po tym, co jest wstępną wzmianką o 
samaja, tekst mówi: 


Jeśli mężczyzna lub kobieta je uzyska, on/ona będą w 
stanie wywołać nadprzyrodzone efekty i być rozpoznanym 
[przez innych praktykujących lub członków klanu] w domu 
lub w terenie nawet z daleka.5! 


To, że inicjacja zarówno mężczyzn, jak i kobiet, na równych 
zasadach, nadal była tradycją śaktyjską, można zobaczyć 
na przykład w uwadze poczynionej przez Abhinavaguptę w 
jego Paratrimśikavivarana.5? Komentując werset z 
Paratrimśika, Abhinavagupta stwierdza, że można zostać 
inicjowanym bezpośrednio przez bóstwo bez odprawiania 
rytuału(!). Taką bezpośrednio inicjowaną osobą może zostać 
bohater lub jogini (viro va yogini va), czyli praktykujący 
mężczyzna lub praktykująca kobieta. 

Kobiety mogły składać przyżeczenia samaja nie 
tylko w systemach śaktyjskich. W kilku fragmentach 
opisujących nabywanie nadprzyrodzonych mocy, kobiety są 
wyraźnie wymieniane jako praktykujące, podobnie jak 
mężczyźni. Dzieło Brahmayamala przed opisaniem mantry 
trójnożnego (tripada) Bhajrawy, zwraca uwagę, że jeśli 
mężczyzna lub kobieta osiągną charakterystyczne cechy 
tego bóstwa (laksana), tzn. jeśli zostaną zasymilowani z tą 


50 ya yasmim samsthita gotre viro va yogini pi va | | svagotram raksayantiha sadhakań ca vala tatha | 


(200ab-201cd) Ponieważ biernik i mianownik są często w tym miejscu mylone w tekście, nie jest jasnym, czy 
to inicjowani płci męskiej i żeńskiej będą chronić swój klan, czy też klan będzie chronić ich. Rozumiem, że 
cavala to skrót od cabala[m] (tekst mógł być poprawiany). Odczytanie końca wersetu było problematyczne 
(problem ten również jest poruszony w transkrypcji Shaman Hatley a) ponieważ atrament jest tam lekko 
rozmazany, ale dzięki nowym zdjęciom wykonanym przez Jung Lan Bang, zostało to już ustalone. 


ks z PR aib wAE ZNA REJ, Ę 
ydm avdpya nara strir va siddhicesta[nu/na]marcchati | vijfdyate sa diire pi grhaksetre vyavasthitah. 


Tekst jest tu nieco problematyczny. Yam jest rozumiane jako ydn (samaydn), ale czasownik jest 
prawdopodobnie uszkodzony, lub aiśa zamiast anvarjati, lub coś podobnego, być może metri causa. 


s Zob. tam ostatni akapit na str. 275. 
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mantrą-bóstwem, osiągną wieczny sukces [i posiądą 
wszelkie możliwe moce].53 

Podobnie, przebłagalne oddawanie czci (sadhana) 
bogini zwanej zwanej Apara, jest zalecane zarówno dla 
mężczyzn jak i kobiet w Siddhayogeśvarimata (rozdział 19). 
Po rytualnym spaleniu swojego ziemskiego ciała i 
stworzeniu niejako „bhajrawicznego” ciała (podobnego 
Bhajrawie), praktykujący musi umieścić mantrę bogini Apara 
we własnym sercu i zwizualizować orszak bogiń Apara w 
kręgu (czakrze) wraz z Bhajrawą i Aparą w centrum. 
Czczenie odbywa się za pomocą zwykłych ofiar, ale z 
dodatkiem mięsa (mamsa), po czym następuje recytacja 
mantry i ofiarowanie ognia, które zawierają ludzkie mięso. 
Na końcu bogini pojawia się w samym centrum ofiarnego 
ognia. Wnika ona do kręgu bóstw praktykującego i 
praktykujący staje się do niej podobny (tattulyah). Na końcu 
tego opisu podano kilka opcji: obrzęd można odprawiać w 
samotności (co może sugerować, że idealnym miejscem jest 
miejsce kremacji) lub w domu. Można być praktykującym 
mężczyzną czyli bohaterem, lub kobietą.5* 

Inne, późniejsze pismo Trika, Tantrasadbhava, 
wspomina o żeńskich i męskich praktykujących i używa tego 
samego sformułowania w kontekście podobnego obrzędu: 


Ten, kto czci ten krąg [bóstw], czy to bohater [fj. 
mężczyzna], czy kobieta, po roku staną się joginią i wejdą 
w wieczne ciało; [nawet] ktoś tchórzliwy stanie się 
bohaterem, zdominowanym przez bohaterskie uczucia.>5 


CE 28.57c-58b: atah param pravaksyami bhairavasya tu laksanam | | yamya vdpya nara stri va siddhi 


prap[s]anti sasvatim | Rozumiem, że druga linia oznacza dla yany [=laksandni] avapya narah stri va siddhim 
prapsyanti śaśvatim. 

„a Siddhayogeśvarimata 19.17cd-18ab: ekakino yathoktena vidhinanena sadhanam | | grhe vatha 
prakurvanair viro vapy athavabala. 

5 Czyli, że zarówno mężczyźni, jak i kobiety wchodzą w „wieczne ciało”. ya idam pujayet cakram viro va yadi 
vabala* | | vatsarad yogini bhiitva praviśec chaśvatam tanum | bhirur viratvam ayati virabhavair adhisthitah 
|| (Tantrasadbhava 3.224cd-25) * Tutaj podążam za „Ms g” (vabal) a nie za odczytem innych manuskryptów 
(vabalah) za którym podąża wydanie internetowe Dyczkowskiego. Edycja ta w istocie eliminuje żeńską osobę 
praktykującą przez swój wybór wariantu. 
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Użyte tutaj sformułowanie sugeruje, że bezradne kobiety 
(abala oznacza także bezsilne, słabe) staną się potężnymi 
joginiami, podczas gdy bezsilni mężczyźni („tchórzliwi” czyli 
bhiru) staną się potężnymi bohaterami (vira). Takie 
sformułowanie pojawia się również w Siddhayogeśvarimata, 
podkreślając fakt, że kobiety, o których mówi się, że z natury 
pozbawione są siły lub mocy (abala), stają się potężne.5* 
Znajduje się to po fragmencie dotyczącym konieczności 
zachowania tajemnicy nauczania, co dotyczy zarówno 
mężczyzn, jak i kobiet. 

Podczas gdy najczęstszym sposobem wymieniania 
praktykujących mężczyzn i kobiet jest nazywanie ich vira i 
abala, zdarza się również, że używane są terminy sadhaka i 
sadhaki, jak znajdziemy to w rozdziale dziesiątym 
Siddhayogeśvarimata.5" Rozdział ten zaleca purvaseva, 
czyli wstępne obrzędy, które muszą poprzedzać 
przebłaganie bóstw mantry dla uzyskania siddhi. Obrzędy te 
przypominają nieco obrzędy paśupata, gdzie jeden z nich w 
rzeczywistości nazywa się obrzędem paśupata i odnosi się 
do i cytuje Paśupatasiitra.5e 
Wszystkie z nich wymagają, by posypać ciało popiołem (o 
różnych kolorach w różnych obrzędach) i wędrowania z 
różnymi atrybutami, recytowania odpowiedniej mantry itp. 
Biorąc pod uwagę, że Paśupatowie, mieli być branminami 
płci męskiej, można by wyobrazić sobie praktykującego 
mężczyznę, który wykonywałby rytuały podobne do 


>B W brzmieniu aiśa: sadhako viratam yati abalam ca balam bhavet (27.15cd). 

57 Słowo to może również pojawić się w Brahmaydmala, ale tekst nie jest w tym momencie pewny, a 
interpretacja tego fragmentu nie jest jednoznaczna. Słowo będące w pytaniu (sadhakiyau?) może być 
uszkodzone i/lub odnosić się do żeńskiej partnerki (śakti) jako należącej do sadhaki: guhyamrtam 
samakhyatam guhyayagam prakalpayet | vandanah prasanań caiva karttavyam sadhakena tu | | śaktydpi 
sadhaki[yau] tu prasitavyas tathaiva hi | | (24.37—38b). 


7a Paśupatasutra zostały przetłumaczone przez Hara (1966), a wiele punktów ich doktryn zostało 
przeanalizowanych w serii artykułów zebranych w Hara 2002. Odniesienie do tego - punkt 33 w publikacji 
oline: Introduction On $aiva Tantric Death Rites in the Early Medieval Religio-historical Context, z linku 
https://austriaca.at/0xclaa5576%200x003a54dc.pdf plus 
https://www.wisdomlib.org/definition/pashupatattshaivism . 
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paśupata wędrownego ascety;5* ale na samym początku 
tekst zauważa że: 


koncentrując umysł na mantrze [która ma być 
przebłagalna], praktykujący mężczyzna lub kobieta 
(sadhakah sadhaki vatha) powinni oddać cześć 
panteonowi zgodnie z zaleceniami i wykonać [następujące 
po nich, wstępne] obrzędy.5? 


Wszystkie te wzmianki o praktykujących kobietach w bardzo 
różnych kontekstach rytualnych sugerują, że mogły one być 
zaangażowane w każdy rodzaj tantrycznej praktyki, co 
prawdopodobnie miało miejsce, przynajmniej w teorii. 
Jednakże jeden szczególny kontekst rytualny wydaje się 
przyciągać wzmianki o kobietach częściej niż inne: uznanie 
męskich i żeńskich członków tej samej linii. Kontekst ten 
prowadzi nas z powrotem do kwestii jogiń, ponieważ 
praktykujące kobiety rzeczywiście pojawiają się w tych 
fragmentach jako joginie obdarzone nadnaturalnymi 
mocami. Tak więc bohaterowie i joginie, zwane po prostu 
kobietami (abala), muszą nawzajem się rozpoznawać 
poprzez używanie języka znaków (chommaka)*” i wzajemnie 
się identyfikować jako należący do jednego z klanów matr. 
Ponieważ należą one do tego samego klanu lub linii, w tych 
fragmentach kobiety są również nazywane „siostrami” 
(bhagini).*! W wyżej opisanych przypadkach kobiety 


38 Należy jednak zauważyć, że pomimo nakazu dotyczącego paśupatów, który zezwala jedynie "dwukrotnie 
zrodzonym" mężczyznom na obrzędy pdśupata, inskrypcja z XII-XIII w. z Mount Abu („Antykwariat indyjski” 11: 
220-223) wspomina o kobiecie paśupatce, która działała jako guru lub przełożona siwaickiego klasztoru. Zob. 
też Sanderson 2013: 213. Jej imię (Yogeśvari) różni się jednak od męskich paśupatów wymienionych w tym 
samym tekście, gdyż nie kończy się wspólną dla paśupatów końcówką -raśi. 


c sadhakah sadhaki vatha mantratadgatacetasah | yagam krtva vidhanena vratacaryam samócaret (10.4). 


60 Tantrasadbhava 18.31: tesim tu kathayisyami cchommakah kulasamsthita | kule samanyatam yati viro 


vath” abaldpi va. „Nauczę was teraz ich języka znaków ustanowionego w ich klanach, [przez które] bohater lub 
kobieta mogą być [rozpoznani jako należący do] tego samego klanu”. Bogini prosi o to samo nauczanie na 
początku jednego z rozdziałów Siddhayogeśvarimata (27.4: tvatprasadan mahadeva śrotum icchami tattvatah 
| kule simanyatam yati yatha viro 'balapi va), ale ten rozdział nie zawiera odpowiedzi. 


61 W dziele Tantrasadbhdva, następujący fragment (16.245-6) bezpośrednio poprzedza typologię ludzkich 


jogiń i ich klanów: tat sarvam prapnuvanty eta vidhinanena suvrate | viro va bhagini vapi tatra 
dharmanuvartini | | phalam prapnoty asandehdd yat tad iha vimarsitam | hinamadhyottamam caiva 
svakiydmśavaśocitam | | (W e-tekście Muktabodha napisano visarpitam zamiast vimarsitam, ale odczyt z 
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występują obok mężczyzn jako równie sprawne podmioty 
rytuału. Zdarza się jednak również, że kobiety, choć 
wyraźnie dopuszcza się je do odprawianie obrzędów 
„magicznych” (siddhikarman), są wyraźnie wymieniane jako 
słabsze, którym to proponuje się szczególny, łatwiejszy 
rodzaj rytuału: „nawet kobieta czy mężczyzna, [niezależnie 
od tego, czy jest] wtajemniczonym w zasady samaja, czy 
kimś, kto otrzymał pełną inicjację, lecz nie jest w stanie 
wykonać sadhany, może dokonywać poniższego rytuału, o 
bogini”.6* Lista praktykujących, która wyjątkowo rozpoczyna 
się od kobiet (zauważ, że we wszystkich poprzednich 
przypadkach mamy najpierw „bohatera”), pokazuje, że 
kobiety są uważane, przynajmniej tutaj, za mniej zdolne do 
wykonywania sadhany i są umieszczane w tej samej 
kategorii, co różnego rodzaju słabsi męscy inicjowani, którzy 
nie są w stanie wykonać pewnych rytuałów.*3 

Bez względu na to, jak często kobiety są nazywane 
„słabszymi”, to też zdarza się, że są one najbardziej 
idealnymi praktykującymi. Dzieje się tak w przypadku gdy 
zalecane jest używanie sylaby mantry zwanej Sercem Jogiń 
(KHPHREM).5 Jest chwalona jako szczególnie potężna 
sylaba mantry, skuteczniejsza niż wszelkie obrzędy i 
zaspokajająca wszelkimi kobiecymi mocami (śaktayah). Jej 
skuteczność ma jednak zastosowanie głównie wtedy, gdy 
jest stosowana przez kobiety: 


manuskryptów podaje vimarsitam). „Dzięki temu rytuałowi, o cnotliwy, otrzymają wszystko. Bez względu na 
to, czy to bohater, czy siostra podążająca za jej dharmą, on/ona bez wątpienia otrzymają rezultat, który został 
tu objawiony, o gorszej, średniej lub wyższej jakości i zgodnie z mocą jego/jej własnej linii.” 

= Siddhayogeśvarimata 25.2: abalapy athava virah samayajńo 'tha diksitah | aśaktah sadhane devi tadiyam 
vidhim acaret | |. 


63 Pomimo tego wprowadzającego wersetu, to, co następuje później, nie wydaje się tak łatwe do wykonania, 
ponieważ zalecany jest skomplikowany rytuał naziemnej kremacji w którym wykorzystuje się nieczyste 
substancje, trudne do zdobycia. 


o Siddhayogeśvarimata 28.32—42 (plus definiticje: Khphrem (Bb) 


https://www.wisdomlib.org/definition/khphremttshaktism). 
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Mężczyzna może [również] mieć prawo do wykonania 
tego rytualnego aktu dotyczącego kobiet. Bo daje to 
sukces [głównie] kobietom, a czasem także mężczyznom. 
Została przekazana przez kobiety z ust do ust i nie została 
zapisana w księdze.*5 


Fragment kontynuuje wyliczanie jogiń z różnych okresów 
kosmicznych (yuga), w których przekazywały nauki, a 
kończy się uwagą, że jednak w pewnym momencie nauka 
musiała zostać spisana.*5% Może być to czystą fikcją w 
obecnej formie; jednak warto zauważyć, że tradycja 
postrzega część siebie jako tradycję ustną wywodzącą się 
od kobiet i jako coś, co ma być wykorzystywane przede 
wszystkim przez kobiety. 


Zakończenie: Moc bezsilnych 


Jest to niemal powszechne kulturowe zjawisko, gdzie 
kobiety są kojarzone z „nieczystością” i 
niebezpieczeństwem.** Ich niebezpieczna nieczystość może 


> purusenódhikaro 'sti asmin strividhikarmani | striyaya[h] siddhido hy esah kadócit puru$sasya ca || vaktrad 
vaktragatam strinam na ca lekhyati pustake | (28.41-42ab). 


m Często powtarzanym stwierdzeniem jest to, że doktryna była przekazywana ustnie, zwykle przez joginie, 
po tym, gdy „zeszła na ziemię”. Jednak w pewnym momencie doktryna musiała zostać spisana, ponieważ 
znajduje się w manuskryptach, i temu faktowi nie zaprzeczają również teksty. Tak więc historia przekazu 
często mówi, że po początkowym przekazie ustnym, w pewnym momencie tekst został spisany. Zauważmy 
też, że przekaz ustny jest uważany w Indiach za bardziej wiarygodny i prestiżowy niż przekaz pisemny. W 
przypadku przekazu ustnego można zobaczyć i sprawdzać źródło (osobę/guru), a z drugiej strony, każdy może 
zapisać sobie cokolwiek, więc może to być osoba np. złośliwa, zła lub ignorant, więc nie zobaczy się tego 
bezpośrednio w zapisanym rękopisie. 


ko Wydaje się to być związane z nieuzasadnionym strachem przed krwią menstruacyjną, zobacz np. 
Guterman-Mehta-Gibbs 2007. Menofobia, czyli psychologiczny, a nie biologiczny oparty na niewiedzy strach 
przed krwią menstruacyjną, sięgający zamierzchłej historii gatunku ludzkiego. 
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czynić je groźnymi i potężnymi, podobnie jak przedstawia się 
tantryczne boginie i joginie. 

W miarę upływu czasu jak te potężne i nieczyste” boginie i 
joginie torują sobie drogę do panteonu świętych śaktyjskich 
pism, rzeczywiste kobiety, niezależnie od tego, czy 
ucieleśniały te boskie kobiety, czy nie, również w tych 
dziełach uzyskują swą większą obecność. 

Pierwszym ważnym krokiem jest to, że kobiety, które 
są wykluczane z inicjacji wedyjskiej,” mogą być inicjowane 
w systemy tantryczne wraz ze śudrami (śudralśiidra — 
najniższa z czterech warn hinduskiego systemu kastowego i 
porządku społecznego w Indiach), którzy również są 
wykluczeni z wedyzmu. Nawet jeśli kobiety mogą otrzymać 
tylko tak zwaną „beznasienną” wersję inicjacji w głównym 
nurcie śaiwizmu Siddhanty, jest to poważna innowacja. 
Jednak, jak już to zobaczyliśmy, kobiety wydają się być 
ważniejszymi uczestniczkami rytualnego systemu 
wczesnych śaktyjskich pism. 

Po drugie, w świętych śaktyjskich pismach, nie tylko 
wolno im uczestniczyć w rytuałach, ale często ich udział jest 
wymagany jako rytualnych partnerek (Śśakti), nawet jeśli ich 
rola może być raczej instrumentalną.** 


67 Jak zauważa McGee 2002: 41-42: Wykluczenie kobiet z wedyjskiej inicjacji (upanayana) prawdopodobnie 


doprowadziło do ich stopniowego z czasem wykluczenia z wedyjskiej nauki, oraz z indywidualnego 
wykonywania rytuałów zawartych w zakresie śrauta (śrauta (3iid) — czyli ogólnie odnoszące się do Wed). 
Wykazuje ona również, że w czasach Dźajminiego (Jaimini, - https://en.wikipedia.org/wiki/Jaimini) dostęp 
kobiet do nauk wedyjskich nie był jakimś problemem (podczas gdy śudrom zdecydowanie odmawiano dostępu 
do Wed). Niemniej jednak rola kobiet w rytuałach wedyjskich była zmniejszana, gdyż występowały one albo 
jako jako pełnomocnicy (pratinidhi), parterki (dharmapatni) lub „wyznaczeni synowie” (putrikaputra). Na 
temat ról kobiet w rytuale wedyjskim zob. też Jamison 1996. Putrikaputra — oznacza posiadanie córki putrl 
(https://www.wisdomlib.org/definition/putri) a nie posiadanie synów, gdzie można ją ceremonialnie 
adoptować jako „syna”, alternatywnie, może ona zostać wydana za mąż za odpowiedniego pana młodego pod 
warunkiem, że jej syn zostanie adoptowany przez ojca tej dziewczyny jako jego własny syn. W takim 
przypadku jej chłopiec może być nazywany „putrikaputra”. Jednakże to ostatnie słowo może również oznaczać 
samą putrika. Taka córka jest uprawniona do wykonywania wszystkich obrzędów rytualnych swoich rodziców, 
tak jak ich syn. Stąd ta przenośnia — 'wybrany syn': „putrikaputra.” 


68, Obecność kobiety, dharmapatni (dharmapatni - https://www.wisdomlib.org/definition/dharmapatni), jest 


oczywiście konieczna również w rytuale wedyjskim. Na tę analogię zwraca uwagę Jayaratha, który zdaje się 
cytować fragment skryptu komentujący rytuał z udziałem duti: brahmanasya yathd patni tayd saha yajen 
makhe | evam diitih kulacarye jńeyd nityodite kule, czyli: "Tak jak bramin musi spełniać ofiarę w towarzystwie 
żony, tak też partnerka (diiti) musi być postrzegana [jako konieczna] w metodzie kula, w/dla ciała/kula, które 
zawsze istnieje”. 
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Po trzecie, oprócz bogiń i duchów żeńskich, uważa 
się, że rzeczywiste kobiety (w postaci jogiń) uważane są za 
posiadające wyjątkowe moce. Dlatego też czci się je jako 
depozytariuszki tych mocy i mówi się, że przekazują 
tantryczną doktrynę. 

Wreszcie, kobiety są również uprawnione do 
wykonywania wielu obrzędów śaktyzmu w taki sam sposób 
jak mężczyźni, na równych prawach. Przykłady pokazują, że 
kobiety miały pełne prawo do wykonywania praktyk 
ascetycznych (vrata),*9 kultu przebłagalnego w celu 
wykorzystania mocy bóstwa (sadhana), w tym 
kultu panteonu (cakrayaga) połączonego z wizualizacją 
(dhyana), recytacją mantry (japa) i ofiarowaniem ognia 
(homa).”? Chociaż zdarza się, że kobiety są postrzegane 
jako mniej zdolne do wykonywania niektórych rytuałów niż 
mężczyźni, zdarza się również, że mantra lub obrzęd 
(yoginihrdaya) jest dla nich bardziej efektywny niż dla 
mężczyzn. 

Pozostaje pytanie, czy kobiety również miały dostęp 
do ostatecznego wyzwolenia poprzez te praktyki.”! Nie 
znalazłam wyraźnego potwierdzenia dotyczącego tego typu 
pytania, ”* ale należy pamiętać, że analizowane tu teksty 
koncentrują się ogólnie na osiągnięciu sukcesu (siddhi), co 


© Należy zauważyć, że te „wraty” (termin vrata - ślub, postanowienie, lub oddanie, odnosi się to do 
pobożnych obrzędów, takich jak post, pielgrzymka itp.) nie są tego samego rodzaju, co te wotywne lub 
obrzędy z zakresu stridarmicznych zasad (termin stridharma - bramińskie poglądy na temat tego, jak kobieta 
powinna żyć i zachowywać się wobec reszty społeczeństwa zgodnie z dharmą), które nadal są popularne 
wśród kobiet hinduskich i które są analizowane w McGee 2002. Tantryczne wraty są często niezbędnymi 
wstępami do sadhan, o których wspomniano powyżej i zwykle wymagają osoby która je przestrzega, aby żyć 
jako samotny asceta. Podobne znaczenie słowa vrata, oznaczające praktyki ascetyczne, było najwyraźniej 
używane w średniowiecznych tamilskich inskrypcjach, nawet gdy dotyczyło to kobiet. Zobacz Orr 2007. 


40 Zewnętrzne źródło z VIII wieku n.e., czyli dzieło Malatimadhava autorstwa Bhavabhuti, potwierdza, że 


praktykujące kobiety miały w tych sprawach te same prawa i reguły, kwalifikacje (adhikara - 
https://www.wisdomlib.org/definition/adhikara). Względem jogiń Kapalakundala (kobieta, członkini sekty 
kapalików) czy Saudamini, wykonują one podobne zestawy rytuałów, a także posiadają zdolność latania, zob. 
akt 9 wers 52 i akt 5.29 i kolejne strony. Zob. też Hatley 2007: 88 i kolejne strony. 


gł O tym że, w innych okresach i według różnych źródeł, vrata kobiet może nie prowadzić do ostatecznego 


wyzwolenia - mokszy (sanskrycki termin mok$a , czyli moksza („wyzwolenie”)), zob. McGee 1992. 


je Wyzwolenie (moksa) może być opisane w sposób pośredni; zob. np. w powyższym cytacie z 
Tantrasadbhdva (3.224cd-5), który mówi że zarówno mężczyźni jak i kobiety wchodzą w „wieczne ciało”. Może 
to oznaczać, że stają się boscy, tj. wyzwoleni. 
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obejmowało ostateczne wyzwolenie wśród uzyskiwania 
różnych nadprzyrodzonych efektów. Dlatego milczenie tych 
tekstów nie oznacza, że kobiety były wykluczone z 
ostatecznego wyzwolenia. 

Pisma tantryczne (których pochodzenie i datę z 
jednoznaczną pewnością jest dziś już trudno ustalać) nie 
mogą być traktowane jako dostarczające nam twardych 
danych na temat społeczeństw z ich miejsc i czasów; jednak 
prawdopodobnie role i prawa kobiet w sprawach religijnych 
we wczesnych śaktyjskich tantrach, być może wskazują na 
fakt, że dotyczyły one pewnych ważnych kwestii 
dotyczących kobiet. I choć te teksty często używają 
określenia abala „słaba/pozbawiona siły” jako definiowanie 
„kobiety”, można się zastanawiać, czy to (podobnie jak imię 
Siwa), nie jest używane jako eufemizm na określanie tych, 
które są, przynajmniej według systemów śaktyjskich, 
potężniejsze niż nam się to wydaje. 
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